








Wspó czesny komunijno-komunikacyjny(-tywny) model rozumienia sakra -
mentów zawiera w sobie wa n  perspektyw  ekumeniczn . Wychodzi naprze    -
ciw oczekiwaniom m.in.  teologii  reformacyjnej,  która  aby  zaznaczy  niepo -
chodno  sakramentalno ci (  die Unableitbarkeit des Sakramentalen) wyra nie  
akcentuje chrystologiczn  dominant  eschatonu, charakter obietnicy S owa Bo   -
ego, a  w szczególny sposób podkre la wiar  uczestnicz cego w    wydarzeniu sa-
kramentalnym cz owieka 1.
Komunijno-komunikacyjna sakramentologia próbuje przezwyci y  fa szy   -
w  alternatyw  mi dzy pewnym ontologizuj cym «zaw aszczeniem» sakramen     -
tu a jego spirytualizacj , ca kowicie wy czon  z     ontologii. Bóg w tym modelu 
interpretacyjnym jawi si  jako ten, który w  swojej absolutnej wolno ci z  mi o ci   
przekazuje  siebie  wiatu,  przyjmuj c  jednocze nie  wyznaczone  mo liwo ci      
stworzenia i zanurzaj c si  w   jego kategorie po redniczenia, aby cz owieka    
w jego duchowej otwarto ci i  dzia aniu wyp ywaj cym z    wiary  wprowadzi 
w «przestrze » spotkania, w	  którym Bóg, bez rezygnacji bycia-Bogiem, i cz o -
wiek, bez zniwelowania kategorii stworzono ci, mog  wej  we wzajemn  rela    -
cj .  Ta «przestrze  spotkania» ( 	 signum-res)  potwierdza zarówno trwa  wa -
no  spe niaj cej  si  obietnicy S owa Bo ego,  jak i       czynu wiary cz owieka,  
który nie tylko otrzymuje obiektywny dar, lecz musi zaanga owa  si  w    to spo-
tkanie.  S owo i  symbol przejmuj  w  tej  dynamice spotkania  niezast powaln  
funkcj  na skrzy owaniu immanencji z   transcendencj , tak e obiektywna rze  -
1 R. HEMPELMANN, Sakramente als Ort der Vermittlung des Heils. Sakramententheologie im  
evangelisch-katholischen Dialog, w: H.-M. BARTH, R. FRIELING (red.),  Kirche und Konfession, 
t. 32, Göttingen 1992, 120121; 205; 208210.
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czywisto  zbawienia  musi by  zrozumiana jako wydarzenie,  które obejmuje   
wszystkie wymiary bosko-ludzkiej relacji i wi zi.
1. Podstawowa zasada: dogmatyka jako forma teologii komunijnej
Kiedy dzisiaj zadaje si  pytanie o  krótkie formu y czy krótk  formu  wiary    
chrze cija skiej, natrafia si  cz sto na poj cie  	    komunii.  Uwa a si  je   za poj-
cie kluczowe dogmatyki i rozumie przez nie uj ty w  postaci szyfru, najdalej 
id cy skrót tre ci wiary chrze cija skiej   	 2. Ma to oznacza  nie tylko «najkrótsze  
uj cie wiary» w  sensie  tre ciowym    Tomasz z Akwinu wymienia jako takie 
Trójc  i  Wcielenie3  lecz tak e   formalnym.  Wiara chrze cija ska ma w 	  tym 
poj ciu swoj  jedno .  
Komunia  to wyartyku owanie tej rzeczywisto ci, która w   Bogu jest naj-
bardziej fundamentaln ; jest tym, w  czym urzeczywistniaj  si  jedno  i    ró-
no  Osób Boskich. I  nie idzie w tym przypadku po prostu o jak  wspólnot ,   
lecz o bardzo intensywn  i  cis  form  wspó istnienia, o     znalezienie to samo -
ci w  czym  wspólnym, o  wzajemne udzielanie tego, co ka dego w asne, o   wy-
mian  ycia. Wydarzenie Chrystusa wyra nie ujawnia, e Bóg nie jest w     sobie 
zamkni t  substancj , jedn  niezmienn  monad ; Bóg jest udzielaj cym si  y         -
ciem, relacj , komuni 4. Teologia mówi zatem o Bogu jako o «mi dzyosobowo-
wspólnotowej  jedno ci»,  «wzajemnie  obdarowuj cej  si  komunii»,  «byciu    
w dialogu mi o ci». Boski byt jest wspólnot  mi o ci trzech Osób, tzn. jest tak      
komuni , w  której trzy Boskie Osoby prowadz  w  trialogicznej dynamice mi o -
ci jedno Boskie ycie jako wzajemne samoudzielanie si . Boski zamys  obda    -
rowania stworzenia wspólnot  z  Bogiem i mi dzy sob  zostaje w   sposób osta-
teczny zrealizowany w Chrystusie. Przez pos anie Syna i  Ducha ukszta towa  
Bóg w Jezusie Chrystusie doskona  i  nierozerwaln  wspólnot  bosko-ludzk .    
W ten sposób nam stworzeniom otworzy  ca kowicie i   raz na zawsze wewn trz -
trynitarne ycie.  Bóg urzeczywistnia  odt d swoje w asne,  wewn trzne ycie      
po ród nas i  z nami, poniewa  w  i przez wcielonego Syna oraz w i przez wype-
niaj cego wiat Ducha ca kowicie «uwik a  si » w       stworzenie5.
Communio   podkre la  Gisbert  Greshake    daje hermeneutyczn  per -
spektyw , niejako nadaj c  sens i    puent , z  jakiej nale y rozumie  i   spe nia  
prawdy wiary, praktyki Ko cio a, religijne formy wyrazu i   dzia ania. Ale rozu -
2 G. GRESHAKE, Communio  Schlüsselbegriff der Dogmatik, w: G. BIEMER I IN. (red.), Ge-
meinsam Kirche sein. Theorie und Praxis der Communio, Freiburg 1992, 90121, cytat 91.
3 Por. STh II/III, 1,6 ad 1.
4 Por. G. GRESHAKE, An den drei-einen Gott glauben. Ein Schlüssel zum Verstehen, Freiburg 
 Basel  Wien 1998, 15; 28.
5 Tam e  73.
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mienie kieruje si  nie  tylko na immanentne prawdy wiary,  lecz w  ogóle  na 
wszystko, co jest dane. Je li determinuj c  wszystko moc  jest Bóg, to dopiero     
dzi ki  Jego samoobjawieniu rzeczywisto  staje si  jasna,  przejrzysta, zrozu   -
mia a. Bóg za  jest dla cz owieka wierz cego pe nym komunijnym yciem, mi      -
o ci , która urzeczywistnia si  w     jedno ci to samo ci z    ró no ci    6. Dogmaty-
ka komunijna, która uwa a komuni  za podstawow  zasad  i     kluczowe poj cie  
ca ej wiary chrze cija skiej, nie idzie w  	  swym rozwoju jak  «szczególn  dro  -
g », lecz podkre la, czy i    systematyzuje szeroko akceptowany materia  dzi -
siejszej dogmatyki, aby poprzez teologiczn  ide  przewodni , jak  jest komu    -
nia, ukaza  swój w asny profil. 
2. Eklezjalne urzeczywistnienie komunii mi dzy Bogiem i  wiatem
Komunia w Bogu znajduje odzwierciedlenie w komunijnym wymiarze ca e -
go dzie a zbawienia. W  aspekcie dzia ania mo na mówi  o    communicare; au-
tentyczna posta  Boga  (communio) zaznacza si  bowiem równie  w   zewn trz -
nym dziele zbawienia; historia zbawienia jest Bo  wol  komunikacji. 
Chrystologia, pneumatologia, soteriologia i nauka o asce wskazuj  na ruch   
Boga ku wiatu. Jezus Chrystus wypowiada na krzy u nowe   «tak» wobec ko-
munii mi dzy Bogiem i  wiatem. «Poszerzenie» wydarzenia Chrystusa zostaje  
urzeczywistnione w Ko ciele, w  owej wspólnocie, w której ca y wiat ma by   
sprowadzony do jedno ci  jedno ci z   Bogiem i jedno ci wzajemnej 7. Aby Ko-
ció  móg  tego dokona , musi sam by  jedno ci  z        ró norodno ci i   w niej. Ow 
komuni  Ko ció  powinien wprawdzie ustanawia  i     realizowa,  ale urzeczy-
wistniona zostaje ona nie przez ludzi,  lecz przez Boga. W szczególny sposób 
tworzy j  Eucharystia: Sta cie si  tym, co widzicie, i 	   przyjmijcie to, czym je-
ste cie: Cia o Chrystusa  8.
Ko ció  jest  urzeczywistnieniem wspólnoty komunikacyjnej  Boga  i   cz o -
wieka.  Nosi  przecie  w  sobie  archetypiczn  komuni ,  tajemnic  trynitarn .     
W swojej sakramentalnej strukturze i egzystencji, jak i w widzialnej postaci, 
winien stara  si  urzeczywistnia  t  wewn trzn  komuni . Pod wzgl dem struk        -
turalnym realizuje si  ona m.in. we wzajemnej wi zi sprawuj cych Eucharysti ,     
w episkopalnym ustroju  Ko cio ów lokalnych.  Model ten jest  zreszt  dzisiaj    
eklezjologicznym  i ekumenicznym modelem przewodnim ró nych  wspólnot  
chrze cija skich. 	
Owo posiadanie udzia u w  trynitarnej komunii jest dla Ko cio a wielkim da  -
rem Trójjedynego. I o tym nie mo na zapomnie . Chodzi tu o   trynitarn  genez  
6 G. GRESHAKE, Communio  Schlüsselbegriff der Dogmatik, 114.
7 H. WAGNER, Dogmatyka, Kraków 2007, 285286.
8 AUGUSTYN, Serm. 272, w: PL 38, 1247.
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Ko cio a, która stanowi jedno z   g ównych za o e  soborowej eklezjologii. Ekle   	 -
zjalne posiadanie udzia u w  yciu Boga nie jest owocem ludzkiej aktywno ci;   
stanowi raczej dar udzia u, oznacza Boskie obdarowanie udzia em. Walter Ka  -
sper  podkre la: () misterium Ko cio a polega na tym, e przez Chrystusa     
w Duchu mamy przyst p do Ojca, aby w  ten sposób sta  si  uczestnikami bo  -
skiej natury9.
W wyja nianiu owego otrzymania przez nas udzia u w   trynitarnej komunii, 
teologia  pos uguje si  bardzo ch tnie Rahnerowsk  kategori  samoudzielania      
si  Boga. Wspólnota Ko cio a otrzyma a i     nieustannie otrzymuje udzia  w  bo-
skiej komunii w procesie historiozbawczego samoudzielania  si  Trójjedynego  
ca emu rodzajowi ludzkiemu.
3. Jezus Chrystus: Perfectus Communicator
Na sakramenty mo na patrze  i   rozumie  je z  ró nych punktów widzenia,  
w zale no ci od tego, jaki aspekt ich symbolicznego dzia ania i    oznaczania zo-
stanie wysuni ty na pierwszy plan 10.  Josef  Finkenzeller  na pocz tku swojego  
monumentalnego dzie a z  historii sakramentologii stwierdza: S owo sakrament  
() okre la ustanowione przez Chrystusa zewn trzne znaki, które wskazuj  na    
pewn  wewn trzn  ask  i      t  pod  ci le  okre lonymi  warunkami  udzielaj     
w czasie sprawowania wi tej liturgii  11.
Ten opis, cho  teologicznie poprawny, nie jest jednak wystarczaj cy, gdy   
zbyt statycznie i reistycznie wyra a tajemnic  znaków blisko ci Boga i    nie pró-
buje uj  i  opisa  w  sakramentalnym wydarzeniu rzeczywisto ci dynamiczno-o -
sobowej mi dzy Bogiem a  cz owiekiem.
Wychodz c z  poj cia   prasakramentu,  którym jest  Jezus Chrystus,  mo na  
istot  sakramentu  za  Eberhardem Jüngelem  okre li  jako     cz owiecze stwo 	  
Boga (Menschlichkeit Gottes), które jako takie (w sobie) objawia i przekazuje 
9 W. KASPER, Kirche als communio. Überlegungen zur ekklesiologischen Leitidee des II. Va-
tikanischen Konzil, w: TEN E
 , Theologie und Kirche, Mainz 1987, 276.
10 Tradycyjna nauka Ko cio a (przeci tne zrozumienie) definiowa a sakramenty jako rodki      
aski, które w  znaku zawieraj  ask ; które jako causa instrumentalis sprawiaj  ask  i       j  udzie -
laj . Znaczny wp yw na to rozumienie mia a teologia Tomasza z    Akwinu, która rozumia a sakra -
menty (w ich hylemorficznej strukturze: materia-forma) prawie jako fizyczne instrumenty Boga. 
W ten sposób uda o si  podkre li      przyczynowo zbawcz  Boga i   w przeciwie stwie do augu	 -
sty skiego platonizmu  rzeczywisto  zbawienia we 	  wszystkich wymiarach ycia, cznie z   ma-
terialnym. Ale za cen  zaniedbania  charakteru znakowego i charakteru wezwania, wyp ywaj cego   
z sakramentów, jak i za cen   niedowarto ciowania reakcji wiary  cz owieka przyjmuj cego sakra  -
ment. Ta redniowieczna pozycja opanowa a sposób my lenia wielu ludzi, jak i    teologii, a  do na -
szych czasów.
11 J. FINKENZELLER, Die Lehre von den Sakramenten im allgemeinen: Von der Schrift bis zur  
Scholastik, w: HDG 4/1a, Freiburg 1980, 3.
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bosko  Boga w  taki sposób, e wierz cy cz owiek dzi ki partycypacji w     cz o -
wiecze stwie Boga do wiadcza i	   rozpoznaje: e Bóg w  swojej bosko ci jest na  
wskro  ludzki 12.
Skoro  wszelka  ludzka  komunikacja odbywa  si  zawsze  za  po rednic  -
twem cielesno ci,  materialno ci,  dotyczy  to  równie  spotkania  cz owieka     
z Bogiem: warunkiem tego spotkania jest naoczno . Cz owiek spotyka si   
z Bogiem w naoczno ci znaku, którym jest sam Jezus. St d Jezus jest sakra  -
mentem par excellence  (prasakramentem)   Komuni ,  która  sta a  si  cz o    -
wiekiem. W Jezusie bowiem «przyby » do cz owieka w   dostrzegalnej i na-
ocznej postaci sam Bóg. Tym samym dany jest w swojej zasadniczej postaci 
element  sakramentalny. Jezus  Chrystus  jest  po  prostu  sakramentem,  gdy 
czyny cz owieka Jezusa s  spe niane przez osob  pozostaj c  w       egzysten-
cjalno-osobowej wi zi z  Bogiem, wi c przez czyny te przychodzi do cz o  -
wieka sam Bóg.
Cz owiecze stwa Jezusa, sakramentalnego znaku, nie nale y jednak ro 	  -
zumie  statycznie,  lecz  obejmuje  ono (dynamicznie)  wcielenie  w  cis ym   
znaczeniu, mier , zmartwychwstanie wywy szenie i    zes anie Ducha. W  tym 
sensie mo na po czy  sakramenty z    tajemnicami ycia Jezusa. W  obiektyw-
nym fakcie i wydarzeniu inkarnacji (z jej wewn trzn  konsekwencj  unii hipo   -
statycznej) dokonuje si  zatem mi dzy Bogiem a   cz owiekiem  zachowuj c   
analogi   cielesne po redniczenie i   spotkanie  spotkanie przez Boga zainicjo-
wane, osobowe (i przez to dialogowe), a wi c rzeczywiste wydarzenie   agape, 
które jest nie tylko kluczem hermeneutycznym istoty Boga, lecz ponadto mani-
festuje si  ono konkretnie i  uchwytnie w cz owiecze stwie Boga i 	  w cz owie -
cze stwie cz owieka, jak równie  sprawia now  struktur  relacji mi dzy Stwór	      -
c  a  stworzeniem.
Tak poj te prasakramentalne wydarzenie objawia i  zachowuje istot  mi o ci    
trynitarnego Boga, który jest Agape, i przemawia do cz owieka w  jego najpraw-
dziwszej istocie (odniesionej do transcendencji) wewn trz jego konkretnie-dzie -
jowej sytuacji ycia 13. W tym prasakramentalnym wydarzeniu cz owiecze stwo 	  
Boga, które objawia Jego bosko , komunikuje si  w   pe ni i  ca kowicie z  cz o -
wiecze stwem	  cz owieka . Owa komunia i komunikacja mi dzy Stwórc  a   stwo-
rzeniem jest i mo e stawa  si  bardzo intensywna, poniewa  wraz z     tajemnic 
wcielenia  cz owiek sta  si  najintymniejszym,  najbardziej wewn trznym cen    -
trum Boga samego.
12 E. JÜNGEL, Das Sakrament  was ist das? Versuch einer Antwort, w: TEN E
 , Karl Rahner,  
Was ist ein Sakrament? Vorstöße zur Verständigung, Freiburg  Basel  Wien 1971, 1163; 55.
13 Por. L. LIES, Sakramente als Kommunikationsmittel. Pastoraltheologische Erwägungen, w: 
G. KOCH, L. LIES, J. SCHREINER, K. WITTSTADT, Gegenwärtig in Wort und Sakrament. Eine Hin-
führung zur Sakramentenlehre, Freiburg  Basel  Wien 1976, 127; 136; 140.
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Je li  wypowiedziana  my l  si  zgadza,  mianowicie,  i  Jezus  Chrystus     
w swoim cz owiecze stwie nie pozostaje jakim   	  extra i odr bnym po rednic  -
twem Boga  odseparowanym od rzeczywisto ci naszego wiata jako takiej, je  -
li On  prasakrament  nie jest koniecznym, lecz faktycznym sk adnikiem tego   
wiata, wówczas niezwykle potrzebne jest, aby ten szczególny Byt ze swej stro -
ny rozprzestrzenia  sw  obecno  i    udziela  si  wiatu. Wed ug naszej katolic    -
kiej nauki dokonuje si  ta transpozycja z  pomoc  Ko cio a, który jako Ko ció     
Jezusa Chrystusa i w mocy Ducha wi tego, w   sposób niezmieszany i nieroz-
dzielnie przekazuje ludziom nast pnych pokole  w 	  sposób trwa y znakow  i   in-
karnacyjn  obecno  daru Bo ego zbawienia   14. Wspólnota wierz cych w  swoim 
podstawowym pos aniu  jest  sakramentalnie ukonstytuowana i  urzeczywistnia 
centrum siebie samej w a nie wtedy, gdy aktualizuje i   konkretyzuje Agape-po-
rednictwo Chrystusa w  poszczególnych sakramentach. W tym sensie  pisze 
Edward Schillebeeckx  ziemski Ko ció  jest  najpierw kontynuacj  wywy   -
szonego Chrystusa, i z tego wzgl du kontynuuje on funkcj  ziemskiego cia a    
Jezusa15.
Przedpaschalna inkarnacyjna struktura wydarzenia zbawczego znajduje za-
tem swoj  dalsz  realizacj  w    popaschalnym czynie Ko cio a za pomoc  s owa     
i symbolu (verbum et  materia), kiedy to wierz cy w  sposób czynny wi tuj   
liturgi ,  rozwa aj  i   opowiadaj  s owa Przymierza   oraz dzia aj c symbolicznie,   
nas uchuj  prowadz cego Ducha Bo ego, który z     kolei obiera ludzki czyn i ak-
tywno  jako rodek i   drog , aby na sposób ywej Pami tki, aktualnie i    realnie, 
móc  uobecni  osob  Jezusa  Chrystusa    wraz  z   Jego  historycznie  jedynym 
i niepowtarzalnym wydarzeniem i dzia aniem zbawczym.
4. Sakrament i symbol
Próbuj c w  sakramentach bardziej zaakcentowa  charakter dialogowy,  komu-
nikacyjny, wydarzenie spotkania, jak i chc c podkre li  ca o ciow  struktur  sa       -
kramentów, szczególnie pomocn  wydaje si  w   tym zadaniu wspó czesna teoria  
symbolu. Sakramentolog Franz-Josef Nocke twierdzi wr cz: Dla dzisiejszej teo -
logii sakramentów my lenie symboliczne mog oby mie  podobnie kluczow  rol     
jak kategoria przyczynowo ci dla arystotelesowsko zorientowanej sakramentologii  
w okresie scholastyki redniowiecza 16. Do tego postulatu mo na si  przy czy ,     
je li symbole b d  rozumiane jako elementy ca o ciowej komunikacji, obejmuj ce       
nie tylko zewn trzny znak, lecz tak e s owo i    bosko-ludzkie spotkanie ycia .
14 Por. K. RAHNER, Kirche und Sakramente, Freiburg  Basel  Wien 1960, 22.
15 E. SCHILLEBEECKX, Christus  Sakrament der Gottesbegegnung, Mainz 19652, 73.
16 F.-J.  NOCKE,  Allgemeine Sakramentenlehre, w: T.  SCHNEIDER (red.),  Handbuch der Dog-
matik, t. 2, Düsseldorf 1992, 188225, tu: 210.
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Jakie wi c mo liwo ci oferuje symbol,  aby przezwyci y  urzeczowione,      
indywidualizuj ce,   causal-instrumentalne  pojmowanie  sakramentu?17 Ogólne 
poj cie symbolu,  którym chce pos ugiwa  si  wspó czesna sakramentologia,      
wywodzi si  ze starogreckiego znaczenia tego s owa: znak rozpoznawczy, za  -
wieraj cy w  sobie pewne wewn trzne zobowi zanie,  pewn  umow , pewien     
sposób spotkania i wspólnoty. Dlatego przedmioty tego wiata poznajemy do -
piero wtedy, gdy postrzegamy je pod k tem ich znaczenia dla cz owieka; nie   
znamy ich jeszcze, kiedy na przyk ad wiemy co  o   ich sk adzie chemicznym  
czy  fizycznym.  Rzeczy  maj  bowiem wyra ne  odniesienie  wyprowadzaj ce    
poza nie same.  S  niejako obrazami i  znakami,  w których cz owiek poznaje  
i poddaje refleksji siebie18.
Pod wzgl dem antropologicznym poj cie symbolu pokazuje zatem przede   
wszystkim wzajemn  przynale no  dwóch cz ci sk adowych, odniesienie jed     -
nej do drugiej  nie w sensie paralelnej równowarto ciowo ci, lecz w   tym, e  
to, co jest na przednim planie odsy a do tego, co jest na tylnym planie. Widzial -
ny chleb staje si  symbolem realnym ludzkiego po ywienia; uczta, do której lu  -
dzie zasiadaj , mo e by  symbolem na przyk ad cz cej ludzi wspólnoty czy       
innych wa nych yciowo sytuacji. ci le bior c, symbole      nie s   istotno ciami,  
które reprezentuj  co  innego. Nie idzie tu te  tylko o    odniesienia my lowe,  ale 
raczej o wzajemne relacje, które rodz i okre laj  ludzk  egzystencj . Symbole   
s  «mi dzy», a   nie «od czego ». Tworz  relacje, wspólnot , i    dopiero w ten spo-
sób w ogóle konstytuuje si  byt . Symbole przekazuj  relacyjno , s  relacyjno   -
ci  w   sensie intencjonalno ci, s  wydarzeniem odniesienia; maj  charakter ko   -
munijny19.
Cz owiek  jest  równie  rzeczywisto ci  symboliczn ,  poniewa  cz owie       -
cze stwo we wszystkich swoich p aszczyznach i	   aspektach nie wyra a siebie  
nigdy inaczej,  jak tylko w sposób czasowo-przestrzenny,  cielesno-dziejowy. 
17 Najpierw jednak trudno  wyra enia rzeczywisto  symboliczna, gdy  jest ono dla wielu     
problematyczne. Wydaje si , e jeden jego cz on musi wyklucza  drugi; e symbol jest czym , co       
w a nie nie   jest to same z  rzeczywisto ci , na któr  wskazuje; e symbol (znak) wskazuje na rze    -
czywisto  znajduj c  si  poza znakiem. Dzisiejszy cz owiek, zara ony materialistycznym sposo      -
bem my lenia, uwa a za rzeczywisto  przede wszystkim to, co rzeczywiste fizycznie, przedmio   -
towo, czyli absolutyzuje normy matematyczno-ilo ciowe (scjentyzm). Post puj ce przecenianie    
rzeczywisto ci materialnej by o tak e w    historii rozwoju dogmatu przyczyn  coraz wi kszego po  -
dzia u mi dzy symbolem a   rzeczywisto ci , w a ciwie poczynaj c ju  od kontrowersji na temat       
sakramentu Eucharystii w XI wieku i wcze niej. Cz owiek staro ytny (biblijny) my la  jednak      
inaczej. Woda to dla niego nie H2O, lecz yciodajna moc. Tak e pierwotny Ko ció  mia  zdolno      
odczytywania realno ci symbolu  np. na symbolicznej rzeczywisto ci wody opiera  sakramental   -
n  rzeczywisto  chrztu. 
18 W. KASPER, Wort und Symbol im sakramentalen Leben  eine anthropologische Begründung, 
w: W. HEINEN (red.), Bild  Wort  Symbol in der Theologie, Würzburg 1969, 157175, tu: 160.
19 Za: H. WAGNER, Dogmatyka, Kraków 2007, 258.
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Wida  to szczególnie  na  przyk adzie tego  podstawowego prasymbolu,  jakim   
jest  cia o cz owieka. Jest ono przecie  niczym innym jak     fragmentem wiata , 
który w szczególnie cis y i   nierozerwalny sposób jest wiatem cz owieka. Jest   
to tak bardzo wiat cz owieka, e jest samym cz owiekiem. Cia o jest niczym      
innym jak owym «mi dzy», w  którym cz owiek jest samym sob , w   którym jest 
w wiecie i  w którym wiat jest ca kowicie i   radykalnie u cz owieka, oddzia uje   
na niego, okre la go i  zagra a mu. W  ciele wiat i  cz owiek s  wi c w    jedyny 
w swoim rodzaju sposób i maksymalnie do siebie odniesieni. Cia o jest prasym -
bolem cz owieka i  wiata 20.
Cielesno  wi c nie  jest  czym  statycznym, lecz umo liwia komunikacj     
z drugim cz owiekiem w  czasowej rozci g o ci i    w tym sensie oznacza dziejo-
wo . yjemy yciem, które jest nast powaniem po sobie poszczególnych mo 
   -
mentów, sytuacji i okresów pewnego procesu. Cia o jest zawsze   realizuj cym  
(nie tylko informuj cym) symbolem. W  nim urzeczywistnia si  osoba, jest ono  
urzeczywistniaj cym znakiem dla mnie, dla mojej samorealizacji, dla moich za -
chowa  i	  my li.
Karl Rahner, nawi zuj c do Tomasza z   Akwinu, stara  si  ukaza  analiz    
bytu cz owieka, mówi c: Nasz duch mo e si  spe nia  tylko ciele nie, a        wi c za  
pomoc  spostrzegania zmys owego. Cz owiek jest w a    nie «duchem w  wie -
cie»21.  Cz owieka nie mo na w   adnym razie postrzega  dualistycznie. Istnieje   
w nim tylko jedna zasada rzeczywisto ci:  dusza duchowa (anima est unica for-
ma corporis), i spe nia si  ona w   zasadzie mo liwo ci  , w materii, moc  ludzkiej  
zmys owo ci tak, e zostaje ukonstytuowany jeden i    ca y cz owiek. 
Rahner  wykaza  (a  jego  ladem posz o  wielu  innych),  e  cz owiek  jako      
«duch w wiecie» rozpoznaje dane biologiczne swego bytu, poznaje siebie jako  
co  w czonego w   wi kszy kontekst. Jest istot , która przekracza siebie ku sze  -
roko  poj tej   ca o ci i   poznaje to w akcie samorealizacji.  Ludzka duchowo 
i refleksyjno , spe niaj ca si  jako taka w     powi zaniu z  cia em i  tylko tak w a -
nie,  otwiera () biologiczne punkty w z owe, czyni je specyficznie ludzkimi    
do wiadczeniami, ale w a nie przez to sprawia, e prze wituje przez nie wyra nie       
Bóg. wiadome zachowanie w  tych sytuacjach uwzgl dnia jednocze nie relacj   
wobec ca o ci, wobec prapodstawy, wobec celu ().   Swoisty sposób bycia cz o -
wiekiem, który umo liwia duchow , wolno ciow  i     transcendentaln  samoreali -
zacj  w  cielesno ci  dziejowo ci  wspó istnieniu z    innymi lud mi, jest najbar -
dziej rzeczywist  podstaw  tego, co nazywamy sakramentem  22.
20 W. KASPER, Wort und Symbol im sakramentalen Leben, 162.
21 K. RAHNER, Geist in Welt, München 1964.
22 T.  SCHNEIDER,  Zeichen  der  Nähe  Gottes,  Grundriß  der  Sakramententheologie,  Mainz 
1998, 28.
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5. Sakramenty  jako akty komunijno-komunikacyjne
Jedn  ze szczególnych form komunikacji  liturgicznej jest  spotkanie Boga  
z cz owiekiem w  sakramentach.  Jest  to niezwykle istotna forma komunikacji 
maj ca wp yw na wiar  i    u wi cenie cz owieka. Wspó czesna sakramentologia     
akcentuje zbawczo-komunikatywny charakter sakramentów i rozpoznaje w nich 
system s ownej i  niewerbalnej komunikacji, poprzez który wierz cy partycypuj  
w samoudzielaniu si  Boga w  Chrystusie i Jego Duchu, dojrzewaj c przez to  
w swoim cz owiecze stwie. 	
Komunikacja sakramentalna, opieraj ca si  na Boskiej Komunii, ma swój   
fundament tak e w  zrozumieniu Ko cio a jako jednego Cia a z    wieloma cz on -
kami, które s  ze sob  z czone przez Chrystusa i    wiedz  o  swojej zale no ci od   
siebie. Charakteryzuj c istot  sprawowania sakramentów, koniecznym wydaje   
si  podobne komunikacyjno-interaktywne poj cie:  gdy  przyj cie sakramentu     
nie jest przebiegiem zdarzenia, w którym si  tylko «co » otrzymuje, jak  rzecz    
 lecz to s  czynno ci, w   których Bóg spotyka cz owieka.
Zacz tki  rozumienia  sakramentów pod k tem komunikacji  wyst puj  ju     
u Otto Semmelrotha, w latach pi dziesi tych ubieg ego stulecia   23.  Stara si 
on ca e wydarzenie zbawcze ujmowa    dialogicznie i osobowo i postuluje od-
now  rozumienia sakramentów przez przezwyci enie jednostronnego spojrze  -
nia  apersonalno-przedmiotowego,  instrumentalnego.  W a nie  sakramenty  s   
przecie  wyrazem wszechstronnego spotkania Boga z  cz owiekiem  stanowi  
jego znak. Sakramenty definiuje jako odpowied  dawan  w   zbawczym dialogu. 
Semmelroth dokonuje teologicznej rewizji  zw aszcza w  odniesieniu do nauki 
o przyczynowo ci sakramentów:   ex opere operato.  Sakramenty nie s  instru -
mentami aski. Urzeczowienie aski wyp ywa z    magicznego opanowania i pod-
porz dkowania  sobie  Boga.  Nowe  poj cie  sakramentu  mia o  przezwyci y     
wyizolowane spojrzenie na sakramentalny znak i zauwa y  w   sakramentalnym 
wydarzeniu osobowy podmiot dzia ania, gdy  to jego dzia anie jest sakramen   -
talnym znakiem  (personalizm zamiast  sakramentalizmu).  Poniewa  zasadni -
czym pozostaje osobowe dzia anie i  skuteczno  Chrystusa, Jego czyn ofiarny,  
tak e w  sakramentalnym uobecnieniu czyn Chrystusa jest  osobowym czynem 
przed Ojcem i takim pozostaje. Dlatego w a ciw  przyczynowo ci  sakramen     -
talnego czynu, przyczynowo ci , która swoje sformu owanie znalaz a w     nauce 
ex opere operato, jest to osobowo-podmiotowe dzia anie Chrystusa. Takie uj -
cie oddala zarzut magiczno ci. St d Semmelroth pojmuje efekt sakramentów,   
sakramentalny  dar  aski,  jako  po redniczenie  w   intersubiektywnym  dialogu 
mi dzy Bogiem a  cz owiekiem.
23 O.  SEMMELROTH,  Gott und Mensch in Begegnung. Ein Durchblick durch die katholische  
Glaubenslehre, Frankfurt a.M. 1956.
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Heinz Robert Schlette opublikowa  w  1960 roku studium Kommunikation 
und Sakrament24. Idzie mu w nim szczególnie o problem tak zwanej «komunii 
duchowej», wa niejsze jednak jest w  tym kontek cie to, e podejmuje on prób   
ukazania komunii mi dzy cz owiekiem i   Chrystusem jako wydarzenia o charak-
terze spotkania i komunikacji25.
W po owie lat sze dziesi tych Paul Tillich w    trzecim tomie swojej  Syste-
matycznej Teologii okre la s owo i   sakrament jako dwie p aszczyzny po redni  -
czenia Ducha wi tego, które w czaj  w     siebie wszystkie osobiste i historycz-
ne wydarzenia, przy czym ca  rzeczywisto  do wiadcza si  albo przez cich     
obecno  obiektów jako obiektów lub przez j zykowe samoudzielenie si  pod   -
miotu drugiemu podmiotowi. W obydwóch sposobach jest zainicjowana komu-
nikacja w obszarach psychiki i ducha26. Przy tym wed ug Tillicha bezs owny   
znak (das wortlose Zeichen), a wi c sakrament, jest starszy od wiadomego s o   -
wa. Ten w podwójny sposób otwieraj cy si  fenomen spotkania lub komunika  -
cji odpowiada wielowymiarowej jedno ci cz owieka, który jest nie tylko inte  -
lektualnym duchem, lecz tak e jest zmys ow  cielesno ci .    
Refleksja nad wypowiedziami Soboru Watyka skiego II tak e pozwala zro	  -
zumie  sakramenty jako komunikacyjne czynno ci symboliczne czy jako sym  -
boliczn  komunikacj  lub jako symboliczno-komunikuj c  interakcj  (wydarze     -
nie spotkania).
Pomoc  w  takim ich odczytaniu jest np. posoborowa instrukcja pastoralna 
Communio  et  Progressio o rodkach,  instrumentach  spo ecznej  komunikacji.   
Refleksja teologiczna w tej instrukcji pozwala wybra  w asne drogi doj cia do    
fenomenu komunikacji. W dokumencie obecna jest wyra nie teologia przekazu,  
podkre laj ca i  najwa niejszym celem komunikacji jest      Communio w Bogu: 
ostateczna wspólnota z trójjedynym Bogiem, w którym ka da komunikacja ma  
swoje ród o. Najwa niejsze punkty tej instrukcji mo na stre ci  nast puj co:       
1. Chrze cija ska komunikacja opiera si  na Boskiej   	  Communio (por. 
CP 8).
2. Histori  zbawienia nale y rozumie  jako wol  Boga do komunikacji     
(CP 9.10).
3. Jezus Chrystus jest definitywnym i wszechmocnym komunikatorem  
Perfectus Communicator (CP 11).
4. Jezusa  wola  komunikacji  wype nia  si  w   darze Ducha  wi tego     
przyj cie Jezusa jest nowym pocz tkiem wspólnoty cz owieka z    Bo-
24 H.R.  SCHLETTE,  Kommunikation und Sakrament.  Theologische Deutung der geistlichen 
Kommunion, Freiburg 1960.
25 Por. P. HÜNERMANN,  Sakrament  Figur des Lebens, w: R. SCHAEFFLER, P. HÜNERMANN 
(red.),  Ankunft  Gottes und Handeln des Menschen. Thesen über Kult und Sakrament, Freiburg 
1977, 5187.
26 P. TILLICH, Systematische Theologie, t. 3, Stuttgart 1966, 144.
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giem i jednocze nie zapowiedzi  wiecznietrwaj cego istnienia  takiej    
komunikacji (CP 11).
5. Ko ció  jest urzeczywistnieniem wspólnoty komunikacji mi dzy Bo   -
giem a cz owiekiem na ziemi (CP 11).
6. Eucharystia  jest  najskuteczniejszym  znakiem  chcianej  przez  Boga 
Communio i Communicatio (CP 11).
7. W ludzie Bo ym wype nia si  ka dy rodzaj ludzkiej wspólnoty komu    -
nikacji (CP 18).
Równie   Alexandre  Ganoczy daje  spo ród  innych teorii  pierwsze stwo 	  
teologicznemu podej ciu do sakramentów jako do   wydarzenia  komunikacji27. 
Szczególnym argumentem przemawiaj cym za tym podej ciem jest dla niego   
to, e liturgiczne celebracje udzielania sakramentów mo na przecie  interpreto   -
wa  jako   komunikacyjne interakcje.  Maj c swoje ród o w    samoudzielaniu 
si  Boga w  wydarzeniu Chrystusa, sakramenty s  pod wzgl dem swej formy ze  -
wn trznej  aktami symbolicznymi i  j zykowymi,  które w  czynno ciach kulto -
wych, maj cych form  obrz dów, przyjmuj  cz owieka wierz cego do mi dzy       -
ludzko-wspólnotowej  spo eczno ci,  gdzie  jednostce zostaje   dla  jej  sytuacji   
yciowej i  stawania si  sob   udzielona Bo a    Agape przez Chrystusa w Duchu 
wi tym, tak e w    zewn trznym, wspólnotowo-ko cielnym dzia aniu odbywa    
si  inicjowany przez Boga istotowy (odpowiadaj cy istocie) dialog i   wymiana 
ycia mi dzy Bogiem i   cz owiekiem 28. W swoich teologicznych rozwa aniach,  
wspieraj cych si  na wynikach nauk z   teorii komunikacji, würzburski dogmatyk 
stawia jednak dwa wymagania i zastrze enia:
1. Przej cie humanistycznych form my lenia musi ostatecznie zmierza  ku    
konkretnej ontologii osoby w jej subiektywno-indywidualnej i wspólno-
towej formie istnienia. Chrystologia mo e sta  si  tu pomoc , gdy  wy     -
j tkowo  i   jedyno  osoby Jezusa i  Jego losu rozwija ca kiem now  
komunikacj  mi dzy Bogiem a   cz owiekiem.
2. adna jednostronna technicyzacja nie mo e okre la  poj cia komuni
     -
kacji, lecz musi by  w  nim wzi ty pod uwag  aspekt tajemnicy. Tajem  -
nica oznacza zarówno misterium Boga w Chrystusie, jak i tak e egzy -
stencjaln  g bi  grup  i    osób  chrze cija skich  Ko cio ów,  którym 	    
sakramenty s  powierzone.
Wspó cze ni  teologowie?  Dla  przyk adu Lothar  Lies  okre la  sakramenty     
jako sposoby spotkania ludzi z Bogiem i mi dzy sob . Sakrament jest wypro  -
wadzony poza rzeczowe odniesienia  i osadzony w symbolach jako przestrze	 
27 Por. A. GANOCZY, Einführung in die katholische Sakramentenlehre, Darmstadt 1979.
28 H.O.  MEUFFELS,  Kommunikative  Sakramententheologie,  Freiburg  1995,  65.  W ksi ce  
Meuffelsa komunijno-komunikacyjny model sakramentologii przedstawiony jest najobszerniej.
136 Krzysztof G secki
i pocz tek osobowego spotkania Boga i  cz owieka, jako przed u enie cielesno   -
-duchowej  konstytucji cz owieka, w  jedno ci s owa i   symbolu29.
Rozwija  on teologi  sakramentów, która  konsekwentnie próbuje po czy   
aspekt obiektywnej skuteczno ci sakramentów z  osobowym wydarzeniem mi-
dzy Bogiem a cz owiekiem, w czaj c równie  histori  tego spotkania     30. W pe-
rychorezie, we wzajemnym przenikaniu spotykaj cych si  osób, wolno  i    mi-
o  s  gwarantami na to, e ka dorazowo drugiemu,  innemu Ty, otwiera si      
przestrze  ycia i	   dzia ania. Celem w  sakramentalnym wydarzeniu dla cz owie -
ka jest uko czenie procesu stawania si  osob  	   (die vollendete Personwerdung) 
w osobowo ci Boga,  konkretnie  nam przekazanej  w  osobowo ci  Chrystusa.  
Teologicznym za o eniem tutaj jest  trójjedyno  Boga.  W    sakramentach jako 
symbolach pos anie Syna i  pos anie Ducha osi gaj  osobow  struktur  cz owie      -
ka w jego cielesno ci, tak e trójjedyny Bóg spotyka cz owieka w    jego ca o ci   
bytowania. Symboliczno  sakramentów nale y tutaj w   dwojaki sposób zinter-
pretowa : Z  jednej strony  z antropologicznego punktu widzenia  czynno ci  
i materialne rzeczywisto ci zostaj  wprowadzone na poziom ludzkiej osobowo  -
ci; z  drugiej strony  z teologicznego punktu widzenia  owe symbole wznosz 
ca o  wydarzenia na poziom osobowo ci Syna. Osoba Ducha wi tego pe ni       
tutaj rol  medium: Osobowa w a ciwo  Ducha umo liwia bowiem Bogu wyj     -
cie poza siebie, a  nam udzia  w  Jego chwale. W Nim i przez Niego  Bóg od 
wieczno ci   jest  samo siebie  udzielaj c  mi o ci  i       kenotyczn  egzystencj  
wieczno ci, w  czym my dzi ki Niemu mo emy partycypowa  31.
Owoce  dzia ania  Ducha  wi tego  mo na  uj  s owami:  zjednoczenie       
i bycie w. Jako cz onkowie Cia a Chrystusa i   nape nieni Jego Duchem jeste -
my na zawsze przyj ci w   mi dzyosobowe ycie Boga; stoimy «w samym rod   -
ku» intymnej wymiany Boskiego ycia. Wk ad Ojca polega na tym, e posy a     
Syna i Ducha wi tego, aby zagubionego cz owieka na nowo w czy  w      swoje 
ycie. Jezus Chrystus urzeczywistnia w  sobie doskona , nierozerwaln  jedno   
cz owieka z  Bogiem. Natomiast Duch wi ty t  Bosk  ofert  jedno ci wprowa      -
dza w nas i czyni j  naszym yciem. On jest Tym, który bezpo rednio zapo red    -
nicza nasz udzia  w  Boskim yciu.
Lothar Lies bardzo wyra nie dynamizuje wydarzenie Chrystusa, osadzaj c   
teologi  Jego Osoby i  czynu w kontek cie pneumatologiczno-trynitarnym. Za  
Josephem Ratzingerem podkre la, e po zmartwychwstaniu Duch wi ty stano    -
wi sposób egzystencji uwielbionego Chrystusa, jest form  cielesno ci wywy  -
29 L. LIES, Sakramente als Kommunikationsmittel, 119; 110; 120; 121.
30 TEN E
 , Sakramententheologie. Eine personale Sicht, Graz 1995.
31 Por. W. KASPER, Der Gott Jesu Christi, Mainz 1982, 373: Zamieszkanie w nas Ducha wi -
tego i udzia  w  Boskiej naturze (por. 2 P 1, 4) oznacza zatem uczestnictwo w trynitarnej communio-
jedno ci,  która jest wr cz nadmiarem bezinteresownego dawania, obdarowywania, () która nie  
wyklucza, lecz implikuje o ywiaj ce mi o ciwe bycie ze sob  nawzajem i      dla siebie nawzajem.
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szonego Pana32. Kiedy wi c nas wszczepia w  Chrystusa, w cza równocze nie   
w siebie, we w asn  komunijn  egzystencj   33. Daj c udzia  w   sobie, zapo redni -
cza nasz udzia  w  Boskiej komunii i jej komunikacji, a przez to urzeczywistnia 
komuni  Ko cio a, jej trwanie w    analogicznym dialogu mi o ci. Buduje jedno   
Cia o Chrystusa, daj c nam udzia  w    trynitarnej komunii, któr  uosabia. Cia o   
to jest przeciwie stwem wewn trzhistorycznej cielesno ci, jest otwart  dynami	    -
k  komunikacji, czystym byciem dla innych, w a nie dlatego, e rozwija je Ten,     
który jest umo liwieniem i  «si  nap dow » osobowego dialogu   34. Analogicznie 
jak w Trójcy, Duch wi ty urzeczywistnia w   nas, uczestnicz cych w  sakramen-
talnym pos ugiwaniu Ko cio a, «mi o  jednocz c  a  po trwanie»; sprawia, e          
«Ko ció  jest mi o ci »     35.
6. Eucharystia w wymiarze Communio36
Joseph Ratzinger napisa  w  rozprawie na temat transsubstancjacji: Pan nie 
jest obecny jak naturalna rzecz, lecz na sposób osobowy i w ukierunkowaniu na 
osob ...  To, e to  bycie-tu nie posiada adnego oczywistego, naturalnego charak -
teru, oznacza pozytywnie, i  powinno si  je rozumie  w    sposób, i  mo e by   
obecne tylko w mi o ci, jako wolne udzielanie si  i    darowywanie si  Ja-Tobie 37.
w. Tomasz z Akwinu te  podkre la, e Pan nie jest obecny przestrzennie    
(localiter), lecz osobowo (personaliter), a zatem obecny, jak osoby sobie bliskie 
nawzajem. Nie chodzi o naturaln  zwyk  obecno , nie o    przestrzenn  obecno  
ludzkiego cia a, idzie o  wyra one w  znaku osobowe udzielanie si38. Taka osobo-
wa relacja musi si  uzewn trzni  w    znakach i dzia aniach, aby w  ogóle mog a by  
zauwa ona, w  darze, w u cisku d oni, w   czu ym ge cie, serdecznym obj ciu.  
Eucharystia  jest  sakramentaln  pami tk  samoofiarowania  si  ( mierci      
krzy owej) Jezusa; jest uwyra nieniem Jego proegzystencji. T  proegzystencj    
Jezusa, uzyskuj c  kszta t w    Eucharystii (m.in. w ge cie podania), trzeba inter -
32 Por.  J.  RATZINGER,  Einführung in das Christentum. Vorlesungen über das Apostolische  
Glaubensbekenntnis, München 1968, 276.
33 Por. tak e:  J. RATZINGER, Der Heilige Geist als communio. Zum Verhältnis von Pneumato-
logie und Spiritualität bei Augustinus, w: C. HEITMANN, H. MÜHLEN (red.), Erfahrung und Theo-
logie des Heiligen Geistes, Hamburg  München 1974, 223238, tu: 232.
34 Tam e  226.
35 Tam e  232; 235. Por. A. CZAJA, Ko ció  jako komunia w   Duchu wi tym. Koncepcja Józe  -
fa kardyna a Ratzingera , w: J. CICHO (red.), Ratio et relevatio. Z refleksji filozoficzno-teologicz-
nych, Opole 1998, 351368.
36 Za: T. SCHNEIDER, Znaki blisko ci Boga.  Zarys sakramentologii, Wroc aw 1995, 175177;  
184186.
37 J. RATZINGER, Das Problem der Transsubstantiation und die Frage nach dem Sinn der Eu-
charistie, ThQ 147 (1967), 129176, tu: 154.
38 Por. STh III, q. 76, a. 5.
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pretowa  jednak w  relacjach osobowych i w strukturze komunikacji interaktyw-
nej, bo przecie  owa proegzystencja spe ni a si  w     rzeczywisto ci relacyjnej   
w «byciu  dla».  Jezus  w swojej  komunikacji ukierunkowanej  na  wspólnot 
(communio) w cza uczestników Eucharystii w  t   dynamik. W splocie relacji, 
jakim jest Uczta Pa ska, ca a sprawuj ca j  wspólnota doznaje przeobra enia.	      
Staje si  «Cia em Chrystusa», sama jest jednak równie  podmiotem celebracji    
Eucharystii39. Jednostka w owej komunii spotyka si  osobowo z  ca ym Chrystu -
sem. Jest ona wezwana do tego, by wst pi  w   ow  podarowan  przez Boga ko  -
muni  i  poszerza  j  na braci i   siostry.
w. Pawe  przestrzega  niegdy  Koryntian (por. 1 Kor 11, 21), którzy sk ó     -
caj c zgromadzenie ca kowicie fa szywie pojmowali obecno  Pana i     jej sens, 
by nie spo ywali Eucharystii na pot pienie. Koryntianie nie odró niali bowiem    
Cia a Pa skiego i 	  nie uznali Go w Jego niezwyk o ci, mianowicie w   Jego jed-
noznacznym ukierunkowaniu na egzystencjalne bycie dla innych, na bycie-dla-
Niego i bycie-dla-siebie nawzajem. Upomnienie Paw a wydaje si  i   dzi  ak -
tualne i pozostaje wa nym postulatem: kto sprzeniewierza si  bezpo redniemu    
ukierunkowaniu  sakramentalnego  pokarmu na  wspólnot ,  kto  pragnie  sakra -
mentalnego cia a Pana bez rzeczywistego cia a Pana, tzn. konkretnej wspólnoty   
Ko cio a z   ludzi, ten usuwa obecno  Pana z  kontekstu koinonia, ten ko czy na	  
egoistycznym sakramentalizmie.
7. Podsumowanie
Komunikacyjno-teologiczne za o enia  sakramentów s  pomocnym mode   -
lem interpretacyjnym, gdy  oferuj  wysok  si  integracyjn  i      gwarantuj  wy -
korzystanie niewyczerpanych dot d mo liwo ci zbli enia mi dzy chrze cija      	-
skim poj ciem sakramentu a  ogólnymi teoriami symbolu. W a nie dlatego, e    
poszczególne sakramenty w ich w a ciwej istocie i   rzeczywisto ci  mog  by   
opisane jako komunikuj ce czynno ci, mo e ta próba  po uwzgl dnieniu teorii     
symbolu i maj c na uwadze liturgiczn    praxis  wyznacza  kierunek teologicz -
nej refleksji nad sakramentami. Cho  wymiar kultyczny ukazuje znacznie g -
biej zachodz ce zwi zki ni  to czyni  sugestie teoretycznych nauk komunikacji,     
to jednak bezsprzecznie nale y stwierdzi , e nie ma kultu bez komunikacji, ja   -
kiejkolwiek natury by ona nie by a.
Agape  Boga,  b d ca  aktualno-dynamicznym  wydarzeniem  relacyjno ci,    
wymaga sta ego t umaczenia i   interpretacji rdzenia tradycji (owego specificum 
christianum), jak i akomodacji w socjalnym i intelektualnym wiecie wspó cze  -
snego cz owieka. Poj cie komunikacji wydaje si  by  w a ciwym, gdy  komu       -
nikacja jako wydarzenie przekazu jest pewnym constitutivum Boga i tak e  cz o -
39 Por. SC 7, 3.4; 14; 2629; LG 7.
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wieka, cho  w  analogiczny sposób. Komunikacja, b d c podstawowym faktem   
antropologicznym i teologicznym, tre ci  swego terminu umo liwia wyra enie     
sedna poj cia sakramentu, je li sakramentalno  pojmie si  jako przekaz tre ci      
i wydarzenie spotkania mi dzy Bogiem a  cz owiekiem.
Definicja sakramentu jako widocznej pe ni osobowego wydarzenia wzajem -
nej komunikacji mi dzy Bogiem a  cz owiekiem  nie mo e jednak by  postawio  -
na alternatywnie do dotychczasowego (czy tradycyjnego) poj cia sakramentu,  
które  wyra a  bardziej  sam  znakowo  czy czynno  znakowo-symboliczn .      
Znak, symbol jest bowiem zawsze cz ci  komunikacji, która w   osobowym by-
ciu razem osi ga sw  pe ni . Zadaniem sakramentologii  pozostaje wi c umie     -
j tne w czanie s owa i    znaku (poj tego w  szerokim znaczeniu jako symbol) do 
ca o ciowej struktury komunikacyjnego wydarzenia spotkania mi dzy Bogiem    
a cz owiekiem.
Konieczno  podkre lenia pneumatologicznej si y sprawczej  ukazanie e     
Duch wi ty jest medium sakramentalnego spotkania cz owieka z    trójjedynym 
Bogiem w osobie Jezusa Chrystusa  wydaje si  by  spraw  oczywist , gdy     
Duch wi ty z   natury swej po redniczy w  wymianie mi o ci jako   Agape-Com-
munio i Agape-Communicatio. To on bowiem umo liwia dialog mi dzy Bo  -
giem a cz owiekiem, dialog sprawiaj cy wspólnot  ycia i     utrzymuj cy komu -
nikacj  ycia. 
Je li  kategoria  osobowego spotkania  i  wzajemnej  komunikacji  próbuje 
okre li  istot  wydarzenia  sakramentalnego,  ma to naturalnie konsekwencje    
na teologiczn  mow  o   asce Bo ej, która przecie  jako «stworzona aska» jest     
relacyjn  wielko ci  Boga, który sam w    swojej Agape i przez to w swojej a -
sce niestworzonej chce cz owieka upowa ni  do wolnej  odpowiedzi.    aska -
wemu zaanga owaniu Boga koresponduje zatem yciowa odpowied  cz owie    -
ka.  Dlatego sakramenty nie s  punktowymi statycznymi symbolami jakiego  
przedmiotu, lecz czynno ciami symbolicznymi, które odzwierciedlaj  yw  hi    -
stori  i  dziejowo  uczestnicz cych podmiotów.   Jako dynamiczne akty wyra-
aj  przede wszystkim   dynamik  i  ruch ycia : s  dla cz owieka   wyrazem bo-
skiej  Agape  tego  niezas u onego daru uczestniczenia  w   intymno ci ycia   
samego Boga,  a zarazem  od  strony cz owieka    dowodem otwarto ci  na   
transcendencj  i  dowodem  niespe nienia  bytu  stworzonego,  oczekuj cego   
swego dope nienia.  Forma wyrazu tej  dynamiki ycia  wydaje si  by  raczej    
spraw  drugorz dn .  
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Ökumenische Perspektive im Sakramentsverständnis als communio-
kommunikatives Ereignis
Zusammenfassung
Die Feier der Sakramente ist in der Funktion der Signifikation auf personale 
Kommunikation ausgerichtet, damit der Mensch und die Gemeinschaft neue Le-
bensperspektiven erhalten  aus Christi Botschaft und Existenz. Deswegen will 
die communio-kommunikative Sakramentstheologie das Ganze des sakramenta-
len Geschehens in die interpersonale Gott-Mensch-Begegnung einordnen. Die-
ser Ansatz stellt die sakramental-gegenwärtige Agape, die Gott selbst ist, als Le-
bens-, Beziehungs- und Kommunikationswirklichkeit in den Mittelpunkt.
Ein solches Verständnismodell enthält allerdings auch etliche ökumenische 
Perspektiven. Es nähert sich den Anliegen reformatorischer Theologie, die das 
christologisch geprägte Eschaton, das Verheißungswort Gottes sowie den Glau-
ben des Menschen in besonderer Weise akzentuiert, um die Unableitbarkeit des 
Sakramentalen zu betonen. Gerade eine kommunikative Sakramentslehre ver-
mag die falsche Alternative zwischen einer ontologischen Einebnung des Sakra-
mentes  und einer  ontologiefreien  Spiritualisierung desselben zu  überwinden. 
Gott in seiner absoluter Freiheit ist es, der sich in seiner Agape in die Kategori-
en der Welt hinein vermittelt, um durch ihre Medialität den Menschen in seinem 
geisthaft-glaubenden Handeln zu einer Ebene (signum-res) zu führen, auf wel-
cher Gott und der Mensch miteinander in Beziehung treten können.
